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L'ACCÉS A DÉU 
1 LA SEVA SIGNIFICANCA PER A L'HOME 
Miquel GUAL 1 TORTELLA 
1. Introducció 
Les paraules de l'encapqalament revelen, d'una manera clara, la pretensió 
del nostre escrit. La cultura de la increenca, que es viu majoritkiament avui, ha 
obligat la teologia a fer un nou plantejament sobre la qüestió de Déu, almenys 
diferent del que havia dominat la teologia dels manuals al Ilarg de molts segles. 
Avui ja no és possible parlar del misteri de Déu ni del seu accés, per part de 
l'home que esta a la seva recerca, amb els mateixos termes de sempre. Proba- 
blement l'argument cbsmic, proposat per sant Tomas corn una via possible per 
a adherir-se m ell, resulta massa fred i exterior a la persona. Per aixb, teblegs 
corn K. Rahner, J. Alfaro, W. Kasper o J. M. Rovira Bellosso, per citar-ne 
alguns del món catblic, juntament amb altres de les confessions evangkliques 
corn J. Moltmann, E. Jüngel, W. Pannenberg, etc., han sabut mostrar la idonei- 
tat de l'home per a accedir al misteri de Déu partint de la seva estructura antro- 
polbgica, o mostrant una antropologia bíblica des de la qual el mateix home és 
compres corn l'interlocutor de Déu. 
Davant l'amplitud del tema, hem optat per sintetitzar l'esforq fet per tres 
d'aquests teblegs; un esforc que hem jutjat suficient per a mostrar la seva origi- 
nalitat i l'interes per trobar noves vies a través de les quals I'home pugui accedir 
a Déu i descobrir-lo corn el que és més significatiu per al seu projecte huma. 
2. L'home com l'ésser obert a l'absolut 
En altres moments histbrics o en ambients culturals distints dels que es 
viuen avui, la qüestió sobre l'accés a Déu no s'hauria formulat per manca de 
sentit; i aixb per una raó molt simple: perque Déu era un pressupbsit del qual 
es partia i des del qual s'explicava la cosmovisió dominant. Endemés, Déu era 
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un element més de la cultura, el qual passava, a través d'una mena d'osmosi, 
d'una generació a l'altra. Així, doncs, l'existencia de Déu era una tesi que es 
pressuposava i, a la vegada, s'imposava a través de la mateixa cultura. Avui, 
perb, resulta difícil de poder acceptar aquests dos camins corn a mitjans per a 
accedir a Déu. En el marc cultural en el qual es mou la societat actual, Déu no 
es pot pressuposar i menys imposar, sinó que cal acostumar-se, cada dia més, a 
una conviv&ncia, fins i tot familiar, basada en un sa pluralisme ideolbgic que es 
torna respectuós tant amb el creient corn amb l'increient, l'agnbstic, l'indiferent 
i amb el qui ha tret fora dels seus hhbits i costums la practica religiosa. 
Saludant amb molt de respecte la nova cultura del pluralisme i del dihleg, i 
assolint corn un pas positiu el fet que sobre la qüestió de Déu res no es dóna per 
suposat i menys per imposat, volem continuar demanant-nos per l'accés a Déu. 
Des de la nostra opció creient, volem continuar confessant la fe segons la qual 
l'home modern tarnbé pot arribar, encara que per altres camins, a la confirmació 
de Déu. El que cal, doncs, és encertar la via de l'accés. 
La teologia d'avui valora corn un camí important i significatiu el de l'antro- 
pologia, i des d'aquest ambit es demana, corn va assenyalar en el seu moment 
el pare Rahner, si l'home duu o no dins el1 la qüestió sobre Déu. Així, la qües- 
tió de l'home sobre Déu obliga el mateix subjecte humh a fer-se una altra pre- 
gunta: qui és l'home?' 
El nou camí per a accedir a Déu ja no podrh ser, si es pretén que sigui una qües- 
tió significativa per a l'home modern, un camí que va de l'exterior a l'interior, 
corn podria ser el camí del cbsmic -argument emprat a1 llarg de tants de segles per 
a demostrar I'existencia de Déu-, sinó que el punt de partenga del nou procés és 
interior, ja que la qüestió sobre l'home és la primera, existencialment parlant. 
Per tant, ens trobam davant un canvi important «dliter» per a accedir a Déu. 
Avui, ni la visió histbrico-cultural que pressuposava Déu o l'imposava per la 
forca sociolbgica i tradicional, ni el principi de la causalitat que serví per a esta- 
blir ponts entre el Creador i les creatures -probablement perque resultava massa 
exterior a la persona-, no són considerats corn a llocs ferms des d'on poder ini- 
ciar un procés creient, sinó que la qüestió és una altra: ¿És possible -tal corn es 
demana K. Rahner- establir una relació entre l'estructura que l'home ha rebut 
per naixement i una realitat Altra, per tant, una realitat no subjectiva, la qual 
podria ser anomenada Déu? En l'esforg per demostrar a l'home modern aquesta 
natural relació, és on es troba el nus de l'exposició que fa el tebleg de Münster 
sobre la qüestió de D ~ U . ~  
Dos punts, aixb no obstant, ens semblen importants en la seva exposició: el 
punt de partenga no és altre que I'experiencia humana i la pedagogia que cal 
seguir en el procés. Més que parlar d'experiencia humana, s'hauria de parlar de 
les experiencies humanes, en plural, que té l'home, corn són els exits, les situa- 
1. K. WEGER, Karl Rahner, introducción a su pensamiento, Barcelona 1982, p. 50. 
2. K. RAHNER, Cursofindamental sobre la fe, Barcelona 1979, pp. 74s. 
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cions de soledat, de responsabilitat, de Ilibertat, d'amor i fins i tot de mort. Ara 
bé, quan I'home tracta amb totes aquestes realitats espacio-temporals, que són 
per a el1 les realitats concretes de cada dia, el1 no es limita a assumir-les passi- 
vament, com si es tracths de fets neutres per a la seva existencia, sinó que en 
virtut de l'estructura espiritual que li és propia i que el defineix enfront dels 
altres éssers creats, el1 les ordena, després d'haver-les contemplades, i les ava- 
lua d'acord amb les seves pautes i valors. D'aquesta forma, l'home se situa 
davant les experiencies amb una capacitat d'interiorització grhcies a la qual la 
persona es projecta més enllh de la materialitat de l'experiencia. 
Així, doncs, l'experiencia o experiencies ens demostren que l'estructura de 
l'horne és una estructura oberta, ja que, no trobant resposta, en cap de les expe- 
riencies viscudes, a la pregunta sobre qui és l'home, es veu Ilancat vers un 
horitzó sense límits. Endemés, en el procés d'interiorització de I'experiencia, 
l'home valora més aquest fet que no la materialitat de la mateixa experiencia, la 
qual cosa ens parla, a la vegada, del seu ésser espiritual. Per tant, I'estructura 
que l'home ha rebut, configurada per la seva obertura espiritual -entenent per 
espiritual l'exigencia d'Absolut que sent la persona-, és una estructura trans- 
cendent, capac de conduir-la fins a aquest Altre que anomenam D ~ u . ~  
El factor transcendent, no obstant aixo, és a dir, l'experiencia de Déu en la 
propia experiencia, pot ser interpretada d'altres maneres i no sempre com a 
experiencia de Déu, i aixo perque quan parlam d'aquestes experiencies no ens 
referim a coses empíriques. Les experiencies transcendents són experiencies 
que poden ser reprimides o negades; per aquesta raó cal valorar la pedagogia de 
I'acompanyament per tal de poder arribar a posar-los nom, ja que són moltes les 
forces exteriors a l'home que el frenen per tal que no desenrotlli ni la seva ober- 
tura ni la seva e~piritualitat.~ Avui, fins i tot, més que de forces s'hauria de par- 
lar d'una cultura que, amb massa freqüencia, tanca portes a la transcendentalitat 
humana. En tot aixo es pot veure que no és gens fhcil d'esdevenir pedagogs de 
la fe, ni tampoc es pot pressuposar aquest carisma en qualsevol persona que 
exerceix una funció religiosa; i, tanmateix, aquest és un dels reptes més impor- 
tants per a la fe: trobar pedagogs que iniciin a l'experiencia primigenia de Déu 
partint de les mateixes experiencies de l'home, no suposant ni imposant res; 
d'un home que, malgrat la mentalitat positivista i pragmhtica que el domina, 
resta, des de la seva estructura espiritual, obert al Transcendent. 
3. L'lzome, una qüestió oberta 
L'argument rahnerih sobre el misteri de Déu duu a l'afirmació que l'home, a 
causa de la seva estructura espiritual, és a dir, a causa de la seva natural capaci- 
3. Ibíd., 90. 
4. WEGER, Kurl Rakner, 71. 
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tat de transcendir-se a el1 mateix, resta obert a 1'Absolut. A aquesta constatació 
s'hi arriba a través de les experiencies tingudes i viscudes dins l'ambit de la 
historia; quan aquestes són interioritzades, arribant, en un segon moment, a la 
constatació que cap d'elles no té la capacitat d'oferir a l'home l'última resposta 
del que cerca ni li permet d'assegurar la font de la propia felicitat. D'aquesta 
forma, l'home resta sempre obert a la qüestió fonamental de saber qui és. Ales- 
hores, si la definició de persona humana, entesa com un ésser obert, com una 
qüestió que no queda mai resolta del tot, és acceptada com un punt de partenca 
valid per al procés creient, llavors la qüestió de Déu no cal proposar-la pa- 
ral.lelament amb la qüestió essencial que viu l'home: la recerca del sentit de la 
vida, sinó que ambdues es troben tan íntimament lligades que esdevenen una 
mateixa qüestió. Ni la qüestió pel sentit de la vida, ni la recerca de felicitat no 
poden ser considerades col-laterals a I'ésser huma; per aixb s'afirma, des de 
l'argument alfaria, que la qüestió de Déu tampoc no pot ser col.latera1 a la 
recerca que l'home fa tant pel sentit de la vida com per la felicitat, ja que la pri- 
mera i principal preocupació que Déu ha manifestat per l'home és que aquest 
pugui un dia assolir la vida plena, on trobi la resposta última i la font de la 
benauran~a.~ Altrament, si Déu no té res a veure amb la recerca més profunda 
que fa l'home, aquest Déu no sera mai algú significatiu per a ell. La significació 
de Déu per a l'home neix, per tant, del fet que el mateix home el descobreix ja 
present en l'horitzó de la seva recerca pel sentit de la vida i en el desig de felici- 
tat. Aleshores, o bé l'home s'adona que la qüestió de Déu resta implicada en la 
seva qüestió, o bé Déu deixara de ser significatiu per a la persona, la qual conti- 
nuara vivint sense Déu i construint-se al seu marge. 
La primera qüestió, doncs, dirh Alfaro, no és la que es formulava en altre 
temps sobre el món, i des d'aquí es pretenia demostrar l'existencia de Déu. 
Mes, per que la pregunta sobre el món no és la fonamental? Per aquesta doble 
raó: en primer lloc, perque l'ésser en el món acaba en la persona humana. El1 és 
l'únic ésser intramunda capac de preguntar-se per el1 mateix; pero, endemés, 
resulta que la pregunta sobre el món és una pregunta que l'home es fa en el 
marc d'una qüestió més ampla sobre el1 mateix. Per aquest motiu, segueix afir- 
mant Alfaro, la qüestió sobre I'home és considerada primera i fonamental. El 
fet de valorar aquesta base i assolir-la com un punt de partenca per a la recerca 
de Déu no estalvia a l'home que seguesqui demanant-se si la seva existencia té 
o no, en ella mateixa, el fonament últim. Qui no s'ha demanat alguna vegada 
per que ha nascut o quin sentit té la seva vida? Aquestes qüestions mostren, en 
definitiva, una doble preocupació: la de saber si la vida és inteleligible, és a dir, 
si es pot arribar al darrer perque que ho expliqui tot, i també la inquietud de 
coneixer si representa un valor en ella mateixa, és a dir, si val la pena d'interes- 
sar-se per la seva reali tza~ió.~ 
5. J. ALFARO, De la cuestión del hombre a la cuestión de Dios, Salamanca 1988, p. 13. 
6.  Ibíd., 18; vegeu també el cap. 7. 
Tanmateix, I'experiencia col.lectiva ens duu a afirmar que l'home no pot tro- 
bar, en el seu marc existencial, la resposta definitiva a la set que l'arrossega 
vers un sentit més ple de la seva vida o vers aquella felicitat definitiva, capac de 
calmar-lo i de procurar-li repos d'una vegada per totes. No! L'home, malgrat el 
seu desig de coneixer, roman sempre una qüestió oberta. Més enllh del seu 
tarannh, sigui inquiet o reposat, el1 sempre resta obert, perque és aquesta la seva 
constitució propia. El1 és, per definició, una qüestió oberta. 
Així queda resumida la base antropologica que serveix de fonament a 
l'exposició teologica que fa el pare Alfaro sobre la qüestió de Déu. D'aquesta 
forma el teoleg, un cop ha ambat a definir l'home corn una qüestió sempre 
~ b e r t a , ~  és a dir, amb capacitat i disposició d'assolir un major sentit vital, ha 
aconseguit descobrir a l'interior de la mateixa persona humana el lloc més 
idoni on plantejar la qüestió de Déu d'una forma significativa. De la qüestió de 
l'home, doncs, ha accedit a la qüestió de Déu. O bé, dit amb altres paraules, el 
buit que deixa dins l'home el fet que cap experiencia o resposta no pugui ser 
considerada corn la darrera, permet de poder parlar de Déu, almenys corn a 
qüestió. Ara bé, la possibilitat del plantejament sobre Déu, almenys corn a 
qüestió, implica alhora unes exigencies o condicions previes: a)  partir de les 
experiencies viscudes, valorades corn un camí per a la transcendencia; b) esti- 
mar aquests indicadors que apunten més enllh del que és purament immanent, 
corn són el món, la historia, etc.; i c )  entendre la capacitat humana de trans- 
tendencia no com evasió del temporal, sinó com una comprensió major i més ~ 
profunda del que es viu ja. Una lectura així, feta en clau transcendent, permet 
d'afirmar que, de la mateixa manera que l'home no duu la qüestió pel sentit de 
la vida, sinó que és duit per ella, així també l'home és duit per la qüestió de 
Déu. 
Altrament dit, no és l'home qui surt a la recerca de Déu, sinó que la seva 
petjada roman des de sempre en el1 corn quelcom d'interior, amb la possibilitat 
de poder ser explicitada en algun moment d'una forma conscient i adulta. 
Aquest és I'itinerari creient d'homes corn Agustí d'Hipona, talment corn ho 
narra en el seu llibre Confessions, quan diu: «Quin lloc hi ha en mi on el meu 
Déu pugui venir a mi? ... ¿És que, Senyor i Déu meu, hi ha res en mi que pugui 
contenir-vos? ¿És que el cel i la terra, que vós crebeu i dins els quals em creh- 
reu, poden contenir-vos? ¿O bé pel fet que res d'allb que és no seria sense vos, 
s'esdevé que tot allo que és vos conté? Vist, doncs, quejo  mateix sóc, per que 
us deman que vingueu a mi, jo que no seria si vós no éreu en mi? Jo, doncs, no 
seria, Déu meu, no seria en absolut, si vós no fóssiu en mi.»' 1 acaba dient, 
Agustí: «I ja que ens vhreu fer per a vós, és inquiet el nostre cor fins que no 
reposi en v ó s . ~ ~  
7. Ibíd., 22. 
8. Acus~ í ,  Confessions, 1 1,  2. 
9. AGUST~, Confessions, 1 1, 2. 
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4. Espais izo religiosos conz una via d'accés a Déu 
Rovira Belloso, pel seu costat, a l'hora de construir l'argument sobre les pos- 
sibilitats de l'home per a accedir a Déu, assoleix corn a base de la seva reflexió 
la capacitat, que el1 anomena connatural, que té l'horne per a referir-se a Déu. 
Així, afirmant aquesta capacitat natural de la persona, ratifica l'aptitud trans- 
cendent de l'ésser huma; la persona és capac de transcendir-se i de transcendir 
tot el que és el seu entom categorial. Aquest moviment connatural de l'home 
d'autosuperar-se és, per altra banda, una tendencia espontinia. En aquest sentit 
l'argument de Rovira s'inscriu dins la mateixa línia dels de Rahner i d'Alfaro, 
els quals, més que partir de la raó humana en abstracte, valoren la condició de 
la persona, condició que la fa capag, partint de les experiencies categorials, 
d'arribar a descobrir el transcendent. 
És evident el canvi d'bptica que hi ha entre sant Tomis i aquesta nova teolo- 
gia a l'hora de parlar de les possibilitats naturals de l'home per a accedir a Déu. 
Tant el tebleg d'Aquino corn el Vatica 1, quan respon als errors racionalistes i 
tradicionali~tes,'~ parteixen de la creació i de l'ésser, bé sigui per a establir, a 
través de la via de la causalitat, una relació de causa-efecte, o bé per a demos- 
trar la contingencia de l'ésser creat, el qual postula una referencia i relació amb 
l'ésser necessari. En canvi, l'argument antropolbgic, sense negar la idoneitat 
que la raó dóna a la persona per a poder arribar a descobrir Déu, subratlla rnés 
aviat la capacitat i predisposició de la mateixa persona d'obrir-se a l'Altre, el 
qual ho transcendeix tot. Aquesta relació de la persona amb lYAltre, rnés que 
humiliar l'home se li ofereix corn a clau per a obrir-se a una major comprensió 
d'ell mateix i de la seva historia. 
En l'argumentació de Rovira hi ha, endemés, un altre aspecte que no podem 
oblidar: el significat que assoleix la creació. En efecte, sense posar en dubte la 
legitimitat de la prova tomista de Déu, segons la qual la creatura postularia el 
Creador i l'ésser contingent, l'ésser necessari, Rovira contempla la creació en 
clau simbblica: «Com més penso en que consisteix la percepció de la trans- 
tendencia en el símbol, més m'arrela la convicció que és vilid el transit espon- 
tani des de la realitat etica o física del món cap a Déu. El trhnsit espontani des 
del poder referenciador del món i de l'home fins a Déu és connatural a la ment 
humana, perque aquesta veu corn a natural la consideració del món corn a sím- 
bol que assenyala cap a ~ é u . » "  
Déu, per tant, segons el que acabam de dir, no seria la conclusió a la qual 
s'ha arribat pel camí de la lbgica, sinó el t eme  de la contemplació que l'home 
ha fet de la realitat creada. Al terme d'aquest procés, l'home no es troba amb un 
Déu imposat corn a conclusió racional o necessitat moral, sinó que el món, des- 
cobert i interpretat corn a símbol, es converteix en portador de sentit per a la 
10. DS, 1781-1800. 
11. J. M. ROVIRA BELLOSO, El ntisteri de Déu, Barcelona 1994, p. 136. 
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persona. Ara bé, si la sacramentalitat cbsmica té la forqa per a desencadenar un 
procés que pot conduir a Déu, que hi aporta, doncs, la fe cristiana, a aquest iti- 
nerari creient? El cristianisme ha d'aportar al procés vers Déu la visió que Jesu- 
crist va mostrar del seu Pare, segons la qual Déu, més que una causa primera o 
un pnncipi etic necessari, és aquel1 ésser personal que cerca I'home per esta- 
blir-hi una relació interpersonal. Tanmateix, el que acabam de dir no buida de 
contingut altres espais, no considerats corn a espais creients, que avui poden ser 
considerats corn a llocs des d'on resulta rnés fhcil desencadenar nous processos 
creients. Quatre són aquests espais no creients que assenyala Rovira corn 
els rnés significatius per als nostres temps: l'espai etic, l'espai contemplatiu o es- 
tetic, l'espai interrelacional i l'espai interior.'' 
En efecte, l'home, grhcies a les seves experiencies, sap que no té la plenitud, 
o millor dit, que no és plenitud; ans al contrari, massa sovint sent i descobreix 
en el seu interior un buit que es converteix en clam vers el Bé i vers la plenitud 
tan cercada. En aquesta experiencia la persona evidencia un fonament transcen- 
dent que resta en la seva consciencia. D'una manera similar, es pot parlar d'un 
altre hmbit gratuit que la persona viu tarnbé corn una forqa d'equilibri: I'hmbit 
de la bellesa. L'equilibri que troba la persona en aquesta contemplació no sols 
sorgeix corn a fruit de la contemplació de la bellesa exterior a ell, sinó també de 
la bellesa interior manifestada a través d'actituds de perdó, de gratuitat, de 
misericordia, etc. No hi ha dubte que I'home d'avui és més sensible a aquests 
valors que no ho fou en altres epoques histbriques; per aixb cal valorar-los corn 
a mediacions, ja que, essent valors que transcendeixen el que és purament 
material i pragmhtic, predisposen la persona per a la transcendencia vers 
1'Altre. 
Per altre costat, les ciencies modernes, corn la mateixa psicologia, han ajudat 
a valorar la relació corn una mediació necesshia per a la construcció de la per- 
sonalitat; endemés, per mitjh de la relació, l'home supera l'hmbit purament per- 
sonal per iniciar-se en el de la comunió o relació amb els altres. El Déu cristih 
tampoc no és alie a aquesta experiencia humana; tot al contrari, l'experiencia de 
la interrelació inclina l'home cap a una interrelació més plena, la qual pressupo- 
sa la interioritat de la persona corn a vertex que unifica tot el que surt d'ella 
arnb capacitat transcendent. «La regla, per tant, conclou Rovira, haurh de ser no 
mortificar, sinó cultivar i educar la dimensió pre-religiosa de I'home, ja que és 
la millor base receptiva de la fe, entesa corn a adhesió de tota la persona a 
D ~ u . » ' ~  
No es pot dubtar que aquests teblegs, el pensament dels quals hem volgut 
sintetitzar aquí, parteixen d'un concepte de persona del qual es permes d'indivi- 
duar algunes característiques que ajuden a definir-la. Els trets que millor 
l'expliquen són la seva capacitat d'obertura i, a la vegada, la seva historicitat; 
12. Ibíd., 140-145. 
13. Ibíd., 145. 
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dos vessants que el Déu de la revelació, sempre que s'ha comunicat amb 
l'home, ha valorat, ja que només així el seu missatge podia resultar significatiu 
per a la persona humana. 
5 .  L'home corn a ésser obert al Déu de la historia 
No és el mateix fer teologia natural que cercar el fonament antropologic 
d'una teologia bíblica. Amb aquestes paraules volem ajudar a comprendre i a 
situar en el seu lloc les reflexions fetes fins aquí sobre el tema de Déu. La teolo- 
gia natural, segons ~ a s p e r , ' ~  no és altra cosa que la reflexió sobre els pressupo- 
sits de la comprensió de la fe. El Vatich 1, situant-se en la línia de la teologia 
natural, demostrava, i a la vegada definia corn una veritat de fe, la possibilitat 
de l'home d'accedir al coneixement de Déu d'una forma natural, és a dir, ser- 
vint-se només de la seva raó.15 La raó, per tant, segons aquella visió teologica, 
esdevé condició de possibilitat de la fe. 
Quan ens situam, en canvi, del costat de l'antropologia i la valoram corn una 
base per al procés creient, intentarn de posar els fonaments per a demostrar la 
capacitat que té l'home d'escoltar el missatge de Déu. Partir de l'home, en 
aquest cas, no pressuposa concedir-li la iniciativa primera, tal corn si es deduís 
la capacitat de creure de la seva propia naturalesa. El punt que hem cercat en 
els teolegs abans estudiats és cap altre. Des de les noves tesis que han formulat 
per a una teologia renovada i més significativa sobre el misteri de Déu, es 
demanaven, des d'un o altre caire, per la idoneitat o no idoneitat de l'home per- 
que pugui esdevenir «l'oient de la paraula», és a dir, l'interlocutor de Déu. La 
seva resposta, corn hem pogut veure, era ben positiva. Tots ells han confessat 
que la idoneitat de l'home per a poder escoltar Déu forma part del seu ésser; de 
tal manera que, quan el1 desenvolupa aquesta potencia o qualitat innata, desen- 
volupa la seva propia con~titució.'~ 
Per tant, segons els tres teolegs que hem presentat, el punt de partenca per a 
un itinerari creient, que sigui significatiu per a l'home i la dona d'avui, no ha de 
ser tant la raó, considerada per la teologia natural corn la condició de possibilitat 
per a accedir al coneixement de Déu, sinó que el nou argument creient, més aviat 
ha de partir de la constitució mateixa de l'home, constitució que li ha estat dona- 
da i que fa que sigui l'únic ésser, d'entre totes les altres creatures, capa$ d'esde- 
venir «l'oient de Déu». Aquesta és, per altre costat, la idea d'home que transmet 
el llibre del Genesi: un home creat a imatge i semblanca de Déu (Gn 1,26). 
Les condicions o pressuposits que fan possible que l'home esdevengui 
l'oient de Déu són dos: la seva espiritualitat i la seva historicitat. Parlar d'un 
14. W. KASPER, El Dios de Jesucristo, Salamanca 1985, pp. 143ss. 
15. DS, 1781-1800. 
16. Vegeu l'antropologia de K. RAHNER en la seva obra Uditori della parola, Roma 1977. 
ésser espiritual, en aquest context, és parlar de la condició propia de l'home que 
el converteix en ésser obert i, al mateix temps, li dóna la capacitat per a poder- 
se transcendir. Gricies a aquesta constitució que li és propia, l'home no es 
compren a el1 mateix corn un objecte llanqat enmig d'altres objectes, sinó que 
té la capacitat de contraposar-se a les altres coses amb que es troba en la seva 
vida, i les jutja. L'home, per tant, diri el pare Alfaro, s'autocompren corn a sub- 
jecte enfront d'altres objectes, la qual cosa el fa viure en un exode constant, 
sentint-se obligat a haver de sortir d'ell mateix per acostar-se a les realitats que 
I'envolten.'" El fet que l'home entri en contacte amb el seu entorn no suposa 
que resti al nivel1 de les coses, sinó que torna sobre ell, i així, a través d'aquest 
acte reflex, pren consciencia de la diferencia que el separa de la resta que roman 
al seu voltant. En aquest procés d'interiorització de la realitat és on l'home pot 
descobrir els seus límits i virtuts, la qual cosa es fa possible gricies a la seva 
capacitat d'infinitud. Així, doncs, es pot dir que la persona es descobreix finita 
a causa de la seva idoneitat pel que és infinit; de la mateixa manera que només 
es pot sentir pobre aquel1 qui té experiencia de l'existencia dels rics. Aquesta 
obertura, seguint el pare Rahner, l'hem anomenada espiritualitat. L'home, per 
tant, és un ésser espiritual perque viu la seva existencia corn una tensió vers 
17Absolut. És evident que aquesta experiencia no és objecte de laboratori, pero 
sí que és condició perque l'home sigui el que és i arribi al que ha estat cridat a 
ser. En aquest sentit, el teoleg Metz deia que no és l'home el qui obri la seva 
relació amb Déu, sinó que la seva obertura li és intrínseca, el1 només pot neu- 
tralitzar-la o acollir-la. 
El segon vessant antropologic és la historicitat. Ara bé, tot i ser aquesta una 
part constitutiva del seu ésser, ens planteja a la vegada una dificultat: corn es 
pot conciliar la seva tensió transcendent amb la necessiria immanencia histbri- 
ca? O bé, dit altrament: corn pot trobar sentit als límits histories tenint, corn té, 
ales per a volar més enllh de la mateixa historia? El pont que uneix els dos ves- 
sants fonamentals de la persona, la transcendencia i la historicitat, només pot 
ser un, adverteix Alfaro: la tensió constant que viu, ja que és «esperit-encar- 
nat».18 Aquesta tensió, lluny de ser una forca que li resta capacitat per a superar 
els contratemps de cada dia, és l'impuls que el llanca vers nous horitzons i 
noves esperances. 
Amb tot el que hem exposat fins aquí, només volem assenyalar les condi- 
cions i el lloc de la comunicació de Déu. En efecte, si l'home viu la seva 
dimensió transcendent en el marc de la historia, aleshores l'únic lloc possible 
on Déu es podia revelar era en la historia. Ja abans del Concili Vatici 11 es va 
fer familiar l'expressió «Historia de Salvació», per a indicar el conjunt de fets i 
paraules a través dels quals Déu s'ha mostrat en la historia. 1 el Concili, per la 
seva part, va establir amb tota la seva forca, el realisme histdric de la salvació 
17. ALFARO, De la cuestión del hombre, 277. 
18. ID. ,  Speranza cristiana e liberazione dell'uomo, Brescia 1973, p. 17. 
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cristiana tal corn la presenta la ~ í b l i a ; ' ~  aquesta historicitat va des de 1 '~xode 
fins a I'Encmació, i en aquest fet s'hi troba I'originalitat de la fe cristiana, la 
qual no es reductible a un conjunt orginic d'idees, sinó que el seu iinic i verta- 
der fonament el constitueix la persona de Jesucrist mort i ressuscitat. El1 no va 
venir a parlar ni de veritat, ni de justícia, ni de divinitat en abstracte, sinó que es 
va presentar davant els seus corn la veritat, la justícia, etc.; és a dir, corn el Déu- 
amb-nosaltres. Aixo vol dir que la revelació cristiana no és solament revelació 
de la historia de la salvació, sinó que és, en la historia i a través d'ella, revelació 
de salvació. Déu, per lant, es revela als homes corn a salvador no des de I'exte- 
rior de la historia, sinó entrant en la mateixa historia. 
Tots ens hem d'alegrar del pas que ha sabut fer la teologia en aquests 
darrers temps, insistint corn mai en la dimensió i el valor histbric de la salva- 
~ i ó ; ~ '  pero amb aixo no ho hem dit tot. La teologia ha d'insistir també en el fet 
que la historia, per a un creient, no pot ser contemplada corn una realitat 
immanent, és a dir, corn quelcom tancat sobre el1 mateix; sinó que la historia 
cobra el seu sentit profund i el vertader significat del qual és portadora quan és 
interpretada en relació a un judici darrer. Aquest judici sera la cloenda i la 
meta de tota la historia, ja que el designi cristii, és a dir, el fi últim de la vingu- 
da de Jesús, no és altre que el misteri de la participació de l'home en la vida de 
Déu, la qual, tot i haver-se fet historia, no es pot definir corn a historia sinó 
corn a eternitat. 
Així, doncs, el camí per a accedir a Déu queda ben marcat: una vegada vista 
la idoneitat de l'home que el fa capa$ de ser l'interlocutor de Déu, no s'ha de 
caure en el buit de voler cercar Déu fora de la historia. L'home, corn s'ha dit 
abans, és, constitutivament parlant, un ésser historie; per tant, només podrh 
reconeixer Déu corn un subjecte que li parla si se li revela dins la historia. El 
Vaticii 11, en la constitució sobre la divina revelació, presenta un Déu concret i 
compromes amb l'home a través de la seva historia, contraposant-lo així a un 
Déu abstracte i atemporal: «Per la seva bondat i saviesa, plagué a Déu de reve- 
lar-se El1 mateix i fer coneixer el secret de la seva decisió (Ef 1,9), per la qual, 
en 1'Esperit Sant, l'home té accés al Pare per mitjh de Crist, Verb fet c m ,  i és 
fet partícip de la naturalesa divina (Ef 2,18; 2Pe 1,4). Així, amb aquesta revela- 
ció, el Déu invisible (Col 1,15; 1Tm 1,17), per I'abundincia de la seva caritat 
s'adreca als homes corn a amics (Ex 33,ll; Jn 15,15-15) i conviu arnb ells, a fi 
de convidar-los i d'acollir-los en la seva convivencia. La dita economia es rea- 
litza per mitji d'accions i de paraules, íntimament vinculades les unes a les 
altres, de manera que les actuacions realitzades per Déu en la historia de la sal- 
vació manifesten i confirmen la doctrina i les realitats significades per les 
19. DV, 3 i 4. 
20. Un exernple del que estam dient és l'experiencia de la Teologia de I'Alliberament o la 
d'altres teologies africanes. 
paraules, i les paraules proclamen les obres i aclareixen el sentit misteriós que 
~ontenen.»~'  
Amb aquesta manera de parlar, el Vatica 11 ha volgut substituir la idea d'un 
Déu impersonal per la del Déu de la Paraula; una Paraula que, essent eterna, 
s'ha fet actuant i operant dins la historia. La conclusió que som obligats a treure 
d'aquesta teologia bíblica és aquesta: el Déu de la revelació no és solament un 
Déu que mostra una historia de salvació, sinó que es fa, dins la historia i mit- 
jancant aquesta, el Déu salvador. 
6 .  Al capdavall, qui és Déu? 
La teologia, al llarg de la seva historia, ha emprat dos camins o dos metodes 
per a respondre a aquesta qüestió: un s'ha recolzat més en la metafísica i l'altre 
en la teologia bíblica i en l'antropologia teologica. Tomas d'Aquino ha estat un 
dels teolegs que millor ha sistematitzat la primera via de resposta; el1 va ser, 
com tots, fill de la seva epoca i de la seva cultura; per aixo li hauria estat difícil 
partir de l'antropologia, ja que aquesta no era coneguda com a tal ciencia. Sant 
Tomas, en canvi, servint-se de la metafísica, parla de Déu com aquel1 ésser que 
és en el1 mateix; el que és, per excel-lencia, subsistent. És a dir, Déu, per a 
Tomás, és l'ésser en el qual es troba la font, la base i I'explicació del mateix 
ésser. Si existeix, no deu la seva existencia a cap altre ésser, sinó que és per el1 
mateix. Per aquesta via, el d'Aquino salvava la transcendencia de Déu, no dei- 
xant cap porta oberta perque es pogués confondre amb el món ni amb cap altra 
cosa creada; sinó que l'ésser de Déu pertany a un altre ordre. És a dir, el que 
diferencia l'ordre de l'ésser de Déu de les altres existencies és que Déu «és», 
mentre que el món rep el seu «ésser» d'un altre. Déu «és»; en canvi, el món 
només «té». Per aixo, la realització de l'home vers una major plenitud consis- 
teix a passar del «tenir» al «ser», pas que marca la utopia del seu destí. 
Els teolegs d'avui, en canvi, no queden satisfets amb una reflexió purament 
metafísica sobre Déu, sinó que, seguint el camí ja marcat per teolegs com Barth 
i Bultmann, pares de la teologia bíblica, s'acosten a la historia de la revelació 
per continuar demanant-se: al capdevall, qui és Déu? La descoberta que hom fa 
és que la Paraula de Déu, més que oferir un discurs teoric sobre la divinitat, 
parla més aviat d'una existencia de Déu manifestada com a presencia allibera- 
dora. Des d'aquí s'explica tot el que diu Rovira Belloso sobre el Déu de 1 ~ ~ x 0 -  
de, afirmant que Déu és molt més una existencia que no una essencia, pero 
sobretot, continua dient, és presencia.22 De fet, d'un estudi del capítol tercer de 
1'Exode es dedueix que els versets clau són aquests: «Jo seré amb tu» (v. 12); 
«Jo som el qui som» (v. 14a.) i «Jo som» (v. 14b.); l'únic verb, per tant, que es 
21. DV, 2. 
22. ROVIRA BELLOSO, El misteri de Déu, 183. 
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troba en els tres llocs és el verb ser, i el seu ésser és una presencia activa, mise- 
ricordiosa i fidel.23 Així, doncs, queda pales que la resposta que avui dóna la 
teologia a la qüestió sobre l'ésser de Déu, no la dóna partint de la qüestió meta- 
física sobre la seva essencia o substancia, sinó que ho fa partint de la seva 
existencia, la qual, d'una forma lliure, es fa presencia que actua a favor de la 
llibertat d'un poble (Ex 3,7-8). 
En la historia bíblica, doncs, hom troba que la transcendencia es fa 
immanencia, o millor dit, el Transcendent es fa immanent en la historia dels 
homes. D'aquesta manera, seguint els fets bíblics es pot arribar a parlar del qui 
és Transcendent d'una manera personal. L'home descobreix Déu com a ésser 
personal, la qual cosa l'obliga a seguir, arnb més radicalitat si cal, la reflexió 
sobre el concepte de persona. La persona es pot definir, certament, com una 
tensió existencia1 entre I'individu concret i la seva obertura vers l'infinit. 
Donant per bona aquesta característica propia de la persona, aleshores aquesta 
no podra trobar la seva darrera satisfacció en res del que és finit o limitat, sinó 
que la persona humana només podra trobar la seva plenitud quan es trobi arnb 
la persona infinita. Déu, per tant, és aquest Altre que, quan entra en dihleg arnb 
la persona humana, no la fa tornar més petita, sinó que I'ajuda en el seu verta- 
der creixement personal. 
Tanmateix, l'alteritat personal de Déu és l'alteritat del misteri. De fet, poder 
parlar de Déu d'una manera personal no elimina que aquest Altre sigui el mis- 
teri per excel.lencia. Aquesta és l'experiencia que va viure Moises entorn de la 
bardissa que cremava i no es consumia (Ex 3,lss). Si el fet li resultava estrany, 
a el1 que estava tan avesat als treballs del camp, no menys innovadors eren els 
elements que hauria de guardar d'aquella teofania, com són: a) que ni la perso- 
na, i menys el misteri de Déu, són reductibles a un objecte; així la categoria de 
persona impedeix de caure en la manipulació de l'altre, i també de Déu; b) que 
la idea d'un Déu personal no permet de fer-ne ni la sublimació ni la idea pura 
del món o de I'home, sinó que la idea de persona, essent única i intransferible, 
ens duu a reconkixer la seva alteritat que no es pot confondre arnb res d'aquest 
món; c)  que reconeixent Déu com a persona, hom afirma que el més important, 
el que en el1 és suprem i últim és la relació. Aixo explica que el Déu de la 
Bíblia sigui el Déu de l'alianca i del dialeg permanent arnb el seu poble. Així, 
doncs, es pot afirmar que la relació esdevé la primera categoria per a entendre'l 
i poder-se relacionar arnb ell. Per aixb, l'alianqa és la categoria bíblica que, tra- 
vessant els dos Testaments, 1'Antic i el Nou, serveix per a expressar la relació 
sempre nova i mai obligada que Déu estableix arnb el seu poble per tal que 
aquest arribi al coneixement interior de Déu. 
En la historia bíblica hom no es troba arnb una sola alianca, sinó que més 
aviat s'ha de parlar d'una historia d'aliances, fins a arribar al salt qualitatiu que 
es dóna arnb la predicació profetica, sobretot grhcies a Jeremies i Ezequiel. En 
23. Ibíd., 185. 
efecte, Jeremies comenca predicant un miracle de Déu, una alianca nova que, 
superant les anteriors mediacions entre Déu i l'home, sera inscrita en el seu 
interior; així l'home viurh més íntimament la comunió amb Déu (Jr 31,31-34). 
Ezequiel, pel seu costat, fa una passa més, anunciant que Déu canviari el cor 
de pedra, que I'home guarda en el seu interior, arnb un de c m  (Ez 36,2528). 
Així es fa evident que el cor esdevé, per al profeta, el centre de la persona, i és 
des d'aquest centre que l'home s'obre a Déu. 
Cal contestar, doncs, a la pregunta inicial dient que el Déu de la revelació és 
sobretot un Déu-relació. Relació eterna en el seu si, i relació arnb els homes en 
i a través de la historia. Si Déu, per tant, és relació, hom no ha de cercar el sen- 
tit de l'ésser de Déu en la comprensió racional que es pugui tenir d'ell, sinó en 
l'amor que és comunicació i donació d'un mateix; per aixo diri Joan en la seva 
primera carta: «El qui no estima no coneix Déu, perque Déu és amor» (1Jn 4,7- 
8), i alla on hi ha amor, hi arriba el sentit definitiu de tota realitat, i alli  on am- 
ba Déu, la nit es torna día. 
7. L'ésser de Déu, un projecte per a l'home 
Acabam de dir que, al capdevall, Déu és relació: relació eterna en el si d'ell 
mateix, i relació amb l'home, a qui, creant-lo a imatge seva, ha fet interlocutor 
seu en la historia de la revelació. Seguint el relat bíblic -entes corn una única 
historia de salvació, malgrat les seves parts-, els creients, corn a cos eclesial, 
arribaren, des dels primers segles del cristianisme, a confessar la fe no en un - 
Déu monolític i estitic, sinó en un Déu que és comunió, perque el1 mateix és 
Pare, Fill i Esperit Sant. En l'ésser comunional de Déu, l'home creient es des- 
cobreix imatge seva, en tant en quant el1 també experimenta la relació i la 
comunió en la mútua donació. En aquesta contemplació, I'home poua el pro- 
jecte de la propia realització, ja que en la mesura que aquest s'acosta més a la 
imatge de Déu, més prop es troba la felicitat. 
Els Pares de 1'Església primitiva, aprofundint en el sentit de les Escriptures, 
tingueren l'encert de comprendre i explicar el misteri de Déu corn un ésser en 
relació. Així, apartant-se d'un Déu esthtic i autosuficient, en el sentit egoista de 
la paraula, superaven la comprensió del Déu tancat sobre el1 mateix, del Déu 
narcisista, i aconseguien de mostrar un Déu obert, tant en el si de la mateixa 
Trinitat corn en les seves relacions cap a fora. En aquesta contemplació de 
Déu, hom s'adona de dues coses: de la unitat que hi ha en Déu entre el que és i 
el que fa i, per altre costat, que aquesta unitat és per a la relació. Aquest és el 
misteri del Déu trinitari; entenent la paraula misteri no corn a sinonim de fos- 
cor o de complexitat, sinó d'alteritat, d'una alteritat que ens supera, pero, alho- 
ra, esdevé font de sentit i horitzó de futur. Així, l'ésser de Déu, compres corn a 
unitat i relació, s'ofereix a I'home corn un projecte que orienta i anima la seva 
realització personal. Les ciencies modernes, corn I'antropologia i la psicologia, 
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han demostrat que la persona, amb tota la seva capacitat racional, no es cons- 
trueix per ella mateixa, sinó que necessita un context, format per la historia per- 
sonal, la tradició, la família, el país, etc., i és dins aquest marc més ample on la 
persona es desenvolupa mitjanqant la relació am6 els altres. Aquest món de 
relació, encara que no sempre sigui viscut d'una manera pacífica per la persona, 
sinó que amb facilitat es converteix en font de conflicte i de tensió, és I'imbit 
privilegiat per al seu creixement. Una sola cosa és prohibida en qualsevol rela- 
ció: l'intent de reduir l'altre per convertir-lo en un objecte més. Per aixo, també 
en aquesta dimensió Déu continua essent paradigma per al projecte humi, ja 
que en la Trinitat divina descobrim que ni la unitat és el fruit d'una absorció ni 
la pluralitat de persones és font de divisió, sinó que en Déu la unitat s'ha de 
contemplar des de la pluralitat. 
El model trinitari de Déu no solament esdevé horitzó per a l'home concret, 
sinó que, seguint el Vatici 11, és tarnbé el model de 1'Església de comunió. La 
comunió eclesial no pot ser el resultat d'un pacte, sinó que és el fruit d'acollir 
els dons que Déu fa al seu poble; d'aquesta manera, com es pot llegir en la 
Lurnen Gentiurn, tota 1'Església es manifesta com un «poble unificat des de la 
unitat del Pare i del Fill i de 1'Esperit S a n t ~ . ~ ~  Mes aquesta Església de comu- 
nió, definida com a tal des del mateix misteri del Déu Comunitat, queda obliga- 
da a viure la diniimica del Déu de la Historia de la Salvació; diniimica que es 
pot definir amb una sola paraula: no centrament en un mateix, és a dir, no cons- 
tituir-se un mateix en centre. Aquesta és la imatge que ens presenta el Concili 
en el primer capítol de la Constitució sobre I'Església, tot indicant que 1'Esglé- 
sia, icona de la Trinitat, ha de ser una Església oberta, la qual cerca d'imitar 
l'obertura que es descobreix en el Pare des del primer moment de la ~reació; '~ 
la mateixa creació esdevé el primer sagrarnent d'un Déu que, més que centrar- 
se en ell, es centra en les creatures, a les quals dóna la seva propia autonomia; 
per aquest motiu, diri el Concili, aquesta obra té un valor en ella m a t e i ~ a . ~ ~  
Tanmateix, aquella obertura creacional i primera tendia vers una donació més 
incontestable del do que Déu volia fer d'ell mateix a la humanitat: 1'Encarnació 
del seu Verb;" per aixo, la sacramentalitat de Jesús es converteix en el moment 
més AIgid de I'obertura de Déu a l'home. Mes Déu no vol quedar-se a la perife- 
ria de l'home ni de la historia, sinó que, per tal de transformar-lo des de dintre i 
convertir-lo en fill, vessa en el seu cor el do de 1 ' ~ s p e r i t ; ~ ~  un Esperit que, com 
diu sant Pau, aens ha fet fills i ens fa cridar: "Abba", Pare! Així 1'Esperit 
mateix s'uneix al nostre esperit per donar testimoni que som fills de Déu» (Rm 
8,15-16). 
24. LG, 3. 
25. LG, 2. 
26. GS, 36. 
27. LG, 3. 
28. LG, 4. 
El Déu dels cristians, Pare, Fill i Esperit, no és, doncs, una ombra que es 
projecta sobre l'home ni sobre la seva historia per empobrir-lo o deixar-lo en 
minoria d'edat; tampoc no és un Déu gelós de I'autonomia-o de la llibertat 
humana. L'antropologia bíblica, més aviat, ens mostra l'home com I'elegit de 
Déu. Des dels primers moments de la Historia de Salvació, I'home i la dona 
són les úniques creatures amb capacitat per a esdevenir el seus interlocutors, i a 
través d'aquest dihleg, Déu assoleix una rellevhncia per a l'home, convertint-se 
en paradigma per a la seva realització personal i comunitaria. L'ésser del Déu 
cristih és el millor projecte per a l'home. 
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Summary 
The dominant culture of unbelief has caused theology to reassess the question of 
God, in a way different from that followed for centuries by handbooks. Given the broad- 
ness of the theme, we have chosen to summarise the contribution made by three theo- 
logians: K. Rahner, J. Alfaro and J. M. Rovira. While the former talks of man as a being 
open to the Absolute, Alfaro talks of the person as an open question, and Rovira pre- 
sents four non-religious ambits as valid ways of access to God. 
Al1 these theologians value a concept of person of which we may outline some char- 
acteristics: the open constitution and the historicity, where we find the conditions that 
allow man, in his characteristic structure, to become a hearer of the God of history. 
The study ends by formulating a question and making a statement. The question is: 
In the end, who is God? The answer is that God is relationship, and GÓd's eterna1 rela- 
tionship is a plan on behalf of man, who is invited to live, in his life, the decentrement 
-not being centred in himself- as God since al1 eternity. 

